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Resumen
En el siguiente trabajo nos disponemos a analizar un epíteto de Minos, mítico 
rey de la isla de Creta, para tener en cuenta su posible relación con algunas 
prácticas religiosas de la Edad de Bronce conocidas a través de la arqueología. 
Con este objetivo, estudiaremos la cuestión desde una triple perspectiva: pri-
mero, realizando una correcta traducción de la palabra en cuestión; segundo, 
considerando la evidencia material que nos muestra cierta continuidad entre 
la religión preclásica y las manifestaciones posteriores; tercero, teniendo en 
cuenta los rasgos astronómicos de la religión minoica. Finalmente, intentare-
mos demostrar que este epíteto podría sugerir mucho más que una cuestión 
retórica.
Minos ἐννέωρος and Crete Bronce Age Religion
Abstract
This paper analyses an epithet for Minos, the mythical king of Crete, in order 
to determine whether it is possible to establish connections between it and 
religious practices of the Bronze Age, which are known due to archaeological 
evidence. In this sense, the topic will be studied from different perspectives. 
In the first place, a proper translation of the term will be offered; secondly, 
the material evidence that shows some continuity between the Bronze Age 
religion and its later manifestations will be taken into account; thirdly, the 
astronomical aspects of the Minoan religion will be considered. Finally, it will 












* Quisiera agradecer al Dr. Jesús Carruesco por sus aportes tanto en la traducción de algunos pasajes como en sus comenta-
rios generales. De todas formas, cualquier error debe ser adjudicado a mi persona.
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Introducción
En este trabajo nos disponemos a estudiar un rasgo particular de Minos que 
aparece por primera vez en Homero y que tuvo cierta repercusión entre algu-
nos escritores antiguos. Nos referimos al epíteto de ἐννέωρος que, desde nues-
tra perspectiva, podría vincularse con algunas prácticas religiosas de la Edad 
de Bronce que conocemos a través de la arqueología.
En este sentido, buscar en las fuentes escritas testimonios que nos ayuden a 
comprender la religión minoica puede llegar a ser arriesgado por una serie de 
motivos. En primer lugar, cada testimonio tiene sus propias particularidades 
por lo que nunca es suficiente limitarse a la traducción de éstos, sino que se 
debe completar el trabajo con una verdadera hermenéutica sobre el texto. En 
segundo lugar, existían en la antigüedad diferentes percepciones sobre Creta 
y su principal exponente, el rey Minos; tradiciones disímiles veían en él un 
personaje perverso y vengativo o un gobernante y legislador justo (Perlman, 
2005:285-300). Finalmente, en tercer lugar, la diferencia temporal entre estos 
testimonios y la época minoica es de aproximadamente 800 años según las 
cronologías por las que optemos para la edad de Bronce y para la composición 
de los poemas homéricos.
Precisamente esta separación temporal trae a colación uno de los temas más 
espinosos de analizar en la historia de la isla de Creta: el de la continuidad 
entre los ritos religiosos de la Edad de Bronce (período que conocemos como 
Minoico y Micénico) y los cultos posteriores. Ciertamente, desde un enfoque 
puramente arqueológico, es posible encontrar que algunos espacios religiosos 
se mantuvieron en funcionamiento a través del tiempo. Sin embargo, no es 
posible trazar un modelo general para toda Creta dado que cada región parece 
haber tenido un desarrollo particular y distinto (Cherry, 1986).
Aun así, vale la pena considerar las semejanzas que ofrecen ciertos relatos mito-
lógicos con la evidencia que los arqueólogos han desenterrado en diferentes 
excavaciones. Más allá de los descubrimientos resonantes de Schliemann y 
Evans a finales del siglo xix y principios del xx respectivamente, todavía hoy 
es posible encontrar investigaciones que relacionan testimonios antiguos con 
restos arqueológicos. 
En este tipo de abordaje existe la tentación de tomar a las fuentes escritas 
como literalmente fiables o, en el caso contrario, rechazarlas por su propia 
naturaleza mitológica o poética. De todas maneras, consideramos que reali-
zando una correcta exégesis de las fuentes escritas y contrastándolas con la 
evidencia arqueológica se pueden lograr resultados interesantes que sirvan 
para comprender de mejor manera la religión de la sociedad de la Edad de 
Bronce en la isla de Creta y su posterior devenir histórico.
Una vez mencionadas estas dificultades, creemos que es posible realizar una 
investigación que nos conduzca a buen puerto. Así, contrastando las tradicio-
nes literarias, los resultados de algunas excavaciones y el análisis de historiado-
res y arqueólogos intentaremos demostrar que esta característica de Minos no 
es azarosa, sino que responde a un substrato religioso más profundo vinculado 
con la historia de Creta durante la Edad de Bronce y sus transformaciones a 
través del tiempo.
En definitiva, nuestro estudio consistirá en: 1) traducir la palabra ἐννέωρος 
de acuerdo a los relatos de los escritores clásicos y los posteriores académicos; 
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2) analizar la evidencia arqueológica de los espacios sagrados en Creta y su 
respectiva continuidad temporal durante la antigüedad; 3) examinar el compo-
nente astronómico del culto minoico para relacionarlo con nuestra traducción 
del epíteto homérico de Minos, para, finalmente, en las conclusiones, realizar 
un balance que demuestre que efectivamente el término ἐννέωρος tiene un 
trasfondo filológico, histórico y arqueológico que nos conecta con la sociedad 
minoica y su religiosidad.
1. Una traducción controvertida
Como sugerimos en la introducción, debemos comenzar con una correcta 
traducción de la palabra que deseamos analizar. Dicha tarea, por lo general, 
no presenta grandes dificultades en la medida en que la gran mayoría de las 
ediciones de las fuentes antiguas están acompañadas de profundos análisis 
filológicos. De todas formas, no siempre hay consenso sobre algunos pasajes 
que, ya sea por su complejidad o por la relativa poca importancia dentro de 
una obra no han sido correctamente estudiados. Según nuestro punto de vista, 
por alguna de estas razones es que el epíteto ἐννέωρος se ha interpretado de 
una manera equivocada. Esta cuestión no sólo se tiene que abordar desde la 
filología misma de la palabra –la cual contiene cierta ambigüedad– sino que, 
además, involucra relatos de escritores posteriores.
Para contextualizar nuestro punto de partida, debemos resaltar que el término 
forma parte del libro 19 de la Odisea, en el cual Homero presenta una caracte-
rística particular de Minos al establecer que en Creta: “Μίνως ἐννέωρος1 
βασίλευε Διὸς μεγάλου ὀαριστής” [reinaba Minos, confidente del gran Zeus 
cada nueve años] (178-179).2 Más precisamente, esta cita sale de boca de 
Odiseo, quien cuando llega a Ítaca se hace pasar por Αἴθων (Etón) para per-
manecer de incógnito y llevar a cabo su venganza. 
Este episodio es conocido por los analistas como ‘la mentira cretense’ (Reece, 
1996), dado que Odiseo se incluye dentro de una falsa genealogía vinculada 
con el mítico rey de la isla. Aun así, el contenido de su relato no tiene por qué 
ser puesto en duda ya que, en otros pasajes de la Odisea, el rey de Ítaca utiliza 
el mismo recurso de mentir narrando historias verídicas (Emanuel, 2012).
Respecto al estudio de la palabra en cuestión, el diccionario de Liddell, Scott 
y Jones (1940: s.v.) señala que el término puede ser entendido como “at nine 
years old”, “after nine years” y “every ninth year”. Ciertamente, la etimolo-
gía de la palabra está compuesta por ἐννέα, cuyo significado es nueve y por 
ὧρος, cuya traducción puede expresar cualquier periodo de tiempo, ya sea un 
momento del día, un día entero, una temporada, una estación o un intervalo 
de tiempo sin precisar. Asimismo, para el pasaje que estamos analizando, el 
lexicón homérico de Autenrieth (1895) señala específicamente que la traducción 
correcta es “in periods of nine years”. 
En contraposición, Mulroy (2007:116-117), sostiene que el término debería ser 
traducido como “mature” ya que Minos, una vez mayor, ocupó el trono de 
Creta. El autor en su trabajo argumenta que en otras partes de la obra homérica 
se traduce ἐννέωρος de esta manera. Además, sostiene que darle un sentido 
cíclico a dicha palabra es caer en una interpretación platónica acorde a la 
agenda filosófica del pensador ateniense (Mulroy, 2007:117-118). Esta misma 
traducción se puede encontrar en la versión de la Odisea editada por Gredos y 
1. Respecto a esta palabra no hay 
grandes diferencias entre los diferentes 
manuscritos conservados, ya sean 
sobre la obra de Homero o de Platón 
(Min. 319b), quien la escribe citando 
directamente a Homero. Respecto a 
la Odisea, la diferencia se encuentra 
en que los manuscritos provenientes 
de d y k y el manuscrito C (Caese-
nas 27.I a.) transmiten ἐννέορος y 
aquellos que pertenecen a d, e y g, 
y también C escriben ὀαριστύς. En 
la obra de Platón las variantes son 
ἐννέωρος según el cod. Parinsinus 
graecus 1807 y ἐννέoρος según el cod. 
Vindobonensis 55, suppl. Phil. Gr. 39.
2. En este caso y en las siguientes 
citas de la Odisea en idioma original 
seguiremos el trabajo de A.T. Murray 
correspondiente a la edición de 
Cambridge de 1919. De todas formas, 
este pasaje en particular no varía en 
las otras ediciones consultadas como 
las de la Fundació Bernat Metge cuyo 
texto griego está revisado por Francesc 
J. Cuartero i Iborra. Todas las traduc-
ciones de este trabajo son nuestras.
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traducida por Pabón (1982:313): “(es Cnosos) en que Minos de maduro reinó, 
consultor de Zeus máximo”. 
En esta línea, Baurian (2005:30) considera que dada la dificultad que ofrecía 
el término, Platón decidió considerarlo un epíteto de ὀαριστής convirtiéndolo 
en un adjetivo numeral y despojándolo del sentido adverbial que tenía como 
atributo. Por esta razón, para él dicha palabra está relacionada con el valor 
simbólico que tenía el número nueve para generar tensión antes de que se 
termine de desarrollar una acción, por ejemplo, la guerra de Troya se da en el 
año nueve del conflicto, al igual que gran parte del viaje de Odiseo relatado 
en la Odisea. Así, ἐννέωρος vendría a significar un ciclo cumplido y, por lo 
tanto, en Homero, la madurez.3 
¿Pero en qué contextos de su obra Homero utiliza estos términos para que los 
autores decidan ofrecer esta interpretación? El propio Mulroy (2007:117-119) 
nos da sus argumentos. Para ello, se basa en el análisis que hace Aristóteles 
en Historia de los Animales sobre algunos pasajes de Homero. El propósito del 
Estagirita no está vinculado a la edad de Minos, sino que busca resolver un 
aparente error en la obra homérica respecto a los animales y su momento de 
madurez. Por esta razón sostiene que en los poemas homéricos “βοῦν ἄρσενα 
πενταέτηρον” (Od.19:419) y “βοὸς ἐννεώροιο” (Od.10:19) quieren decir lo 
mismo (“δύνασθαι γὰρ ταὐτόν”)4 y Mulroy entiende que la misma explicación 
se tiene que extender a la figura del rey cretense. 
Sin embargo, ya a finales del siglo xix Merry, Riddell y Monro (1886-1901:x:19) 
habían descartado esta posibilidad; los autores ingleses sostienen que no puede 
significar “fullgrowth” dado que hay otros pasajes en los que se diferencian las 
edades de los animales y de las personas utilizando los números de manera 
inequívoca. De hecho, aun aceptando que se esté refiriendo a la madurez de los 
animales, esta palabra no tiene por qué designar la edad de Minos, sino que la 
mejor interpretación posible se vincula a los encuentros que tenía con su padre. 
Además, desde nuestra postura, no hay razón para que ὧρος sea traducida 
solamente como ‘año’ ya que cualquier período temporal puede ser consi-
derado dentro de su semántica. Así, Homero podría estar hablando de años 
en el caso de algunos animales y de meses o temporadas en el caso de otros 
especímenes. Realizar dicha traducción de manera automática significa limitar 
la riqueza propia de la palabra y los contextos en los cuáles es utilizada.
Por su parte Leaf (1900:xviii:351) ofrece una traducción que utiliza recursos 
más allá de los lingüísticos. Este autor, basándose en Evans, sostiene que el 
término ἐννέωρος hace referencia al magnus annus5 de la cronología dórica 
temprana. Este punto en particular es especialmente interesante para nuestro 
trabajo: en primer lugar, el académico realiza una interpretación más completa 
de la palabra al emplear argumentos extralingüísticos; y, en segundo lugar, 
está yendo más allá de la medición del tiempo per se y está poniendo en juego 
una serie de prácticas religiosas que involucraban la observación de los astros 
y el conocimiento de los ciclos de la naturaleza. 
No podemos saber a ciencia cierta si ésta era la intención de Leaf, pero no hay 
que obviar el nexo entre ἐννέωρος y la utilización del calendario. Respecto a 
este último punto, Evans (1896) había escrito que las poblaciones dóricas tenían 
una división del tiempo calculada en base a 9 años solares o a 99 meses lunares. 
Al finalizar dicho ciclo, teniendo en cuenta su posición inicial, la Luna se sitúa 
en una ubicación relativamente igual respecto a la Tierra. Debemos agregar 
3. Si bien no coincidimos en el análisis 
del autor ya que no considera la etimo-
logía de la palabra y además insiste en 
que Platón malinterpreta el término 
para brindarle realismo, sí aceptamos 
que no se debe vincular dicho epíteto 
con una realeza minoica stricto sensu. 
4. “Aκμάζει δὲ μάλιστα πεντετὴς ὤν, 
διὸ καὶ Ὅμηρόν φασι πεποιηκέναι 
τινὲς ὀρθῶς ποιήσαντα “ἄρσενα 
πενταέτηρον” καὶ τὸ “βοὸς ἐννεώροιο”· 
δύνασθαι γὰρ ταὐτόν”. [(El toro) 
madura enteramente teniendo cinco 
años, por lo cual algunos juzgan que 
Homero ha hecho bien cuando dice 
“macho de cinco años” y “buey de 
nueve estaciones”, pues significan 
lo mismo] (Arist. HA.576a).
5. El primer testimonio sobre este 
término parece estar en el Timeo 
de Platón, donde es difícil de saber 
hasta qué punto se transmite una 
idea filosófica revestida con matices 
astronómicos ciertos. También Cicerón 
trata el tema en distintas obras. 
Véase Coleman Norton (1947).
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que desde los tiempos babilónicos se conoce el período de 223 lunas –que 
equivale a 18 años y 11 días– llamado ‘Saro’ (Blomberg; Henriksson, 1996:28-
29; Lin; Yan, 2016:4-5). Este último ciclo era aún más exacto que el que men-
cionamos anteriormente y por esta razón se utilizaba para predecir eclipses. 
En definitiva, dos ciclos de 9 años equivalen aproximadamente a un Saro.6
Blomberg y Henriksson (1996:29) en un trabajo en que también analizan el 
epíteto ἐννέωρος,7 consideran que está relacionado con un período temporal 
denominado ὀκταετηρίς o ἐννεετηρίς. Éste, recibía uno u otro nombre según 
se indicaría el final del ciclo de ocho años o el principio del noveno, tal y como 
indica Censorino (D.N.18.4.). Los mismos autores señalan que Heródoto (2.4) 
es la primera fuente que nos habla de este calendario y que Nilsson (1920:364) 
consideraba que ya estaba en uso desde el siglo viii a.C. por su utilización para 
separar las olimpíadas (Blomberg; Henriksson, 1996:38). En la misma línea, 
los estudios realizados sobre el Mecanismo de Anticitera, indican que los grie-
gos del siglo ii a.C. ya sabían que la Luna tenía ciclos de 8,85 años solares, 
descubrimiento atribuido a Metón de Atenas, quien había combinado los ciclos 
del Sol y de la Luna para contar con un calendario más preciso basado en ciclos 
de 19 años solares (Carman; Di Cocco, 2016).8 
En este sentido, podemos mencionar las referencias que Homero hace al paso 
de las estaciones y de los meses (Il. 2.551; 23.833; Od. 20.467) en especial rela-
ción con el movimiento de la Luna (Od. 11.294; 14.161-162; 19.153, 306; 20.156). 
Como enfatizaremos más adelante, dichos meses ya contaban con nombres 
propios en el período Micénico (véase infra: p. 78) que estaban vinculados con 
los festivales que se realizaban en ellos, al igual de lo que sucedía en época clá-
sica y, por lo tanto, podemos asumir que en época homérica ya eran conocidos 
algunos ciclos de los astros y algunas prácticas calendáricas (Papathanassiou, 
2008:357-362). De este modo, si tenemos en cuenta estos estudios, es más fac-
tible que la utilización de la palabra ἐννέωρος en la Odisea esté vinculada con 
la periodicidad con la cual Minos se encontraba con Zeus y no con la supuesta 
madurez del rey.
Pero si acaso todos los argumentos que empleamos para relacionar este epíteto 
con la traducción que ofrecemos no fueran suficiente, podemos recurrir a los 
testimonios de otros escritores antiguos. 
Comenzando por el más antiguo, el relato platónico conocido como Minos nos 
ofrece un buen análisis de muchas de las tradiciones relacionadas con el mítico 
rey de Creta.9 Más allá de la riqueza del texto en general, nos interesa resaltar 
el pasaje en que el filósofo ateniense cita a Homero para explicar la naturaleza 
de las leyes:
λέγει γὰρ τὸν Μίνων συγγίγνεσθαι ἐνάτῳ ἔτει τῷ Διὶ ἐν λόγοις καὶ φοιτᾶν 
παιδευθησόμενον ὡς ὑπὸ σοφιστοῦ ὄντος τοῦ Διός. (Min. 319c)
Dice [Homero] que Minos se entrevistaba con Zeus respecto a discursos cada 
nueve años e iba periódicamente a ser educado por Zeus como si fuese un 
sofista.10
En el contexto general de la obra, Platón intenta dejar en claro dos puntos 
principales acerca de Minos: el primero y principal, que el rey cretense era 
educado por su padre del cual recibía las leyes que daba a sus ciudades;11 en 
segundo lugar y complementariamente, se está resaltando la familiaridad 
entre Minos y Zeus, no sólo por su relación filial sino a través de la 
6. Debemos tener en cuenta que la 
correlación entre los ciclos lunares y 
solares no es totalmente precisa lo que 
ha generado y aún genera desajus-
tes en nuestra manera de medir el 
tiempo. De hecho, los griegos estaban 
al tanto de este tipo de desfasaje 
y por esta razón Metón de Atenas 
combinó el calendario lunar y el solar 
para crear un ciclo de 19 años.
7. Si bien ambos autores estudian este 
epíteto la interpretación de su palabra 
apenas tiene en cuenta la evidencia 
literaria y no analiza las variantes 
posibles de la misma. Del mismo modo 
–como detallaremos más adelante– no 
coincidimos en sus conclusiones.
8. Este tipo de información era 
sumamente importante para el mundo 
antiguo ya que el calendario solar y 
el lunar tienen una diferencia de 11 
días, sin embargo, cada 9 años, el 
movimiento del Sol y el movimiento 
de la Luna se encuentran en el mismo 
lugar respecto a la posición de la 
Tierra. De esta manera, los calendarios 
antiguos podían recalibrarse y corregir 
los errores existentes como los 
demuestran las investigaciones de 
Carman y Di Cocco (2016). Para una 
postura que además agrega la posición 
de los planetas véase Wright (2012).
9. No es nuestra intención resolver si 
este texto fue escrito por Platón, un 
discípulo de este filósofo o por alguien 
que haya usado este nombre para 
transmitir sus propias ideas. En Lutz 
(2010:990-992) es posible encontrar la 
posición de diferentes autores respecto 
al tema. También Bergua (1960:9094) 
señala la similitud con otros diálogos 
platónicos a la vez que resalta su pare-
cido con otras obras de Platón. Del mis-
mo modo, Mulroy (2007:116) destaca la 
continuidad temática y filosófica entre 
Minos y Leyes. Por su parte, debemos 
a Souilhé (1930:75ss.) la clasificación 
de este diálogo como ‘dudoso’, pero 
no descarta que corresponda a una 
tradición platónica o incluso a las notas 
de alguno de los alumnos de Platón. De 
hecho, el filólogo francés destaca las 
similitudes con el Hiparco, por lo cual 
ambas obras pudieron haber sido escri-
tas por la misma mano. Finalmente, el 
autor señala que los comentaristas anti-
guos no dudaban de la autenticidad de 
la obra como escrita por Platón y que, si 
bien se pueden plantear dudas respecto 
a este tema, no es posible afirmar que 
la obra no pertenezca a una cronología 
cercana a la del filósofo ateniense. 
Véase también Zaragoza; Gómez Cardó 
(1992) y Montserrat i Molas (2011).
10. Es preciso aclarar que los traduc-
tores de Platón también optan por 
traducir ἐννέωρος como ‘cada nueve 
años’, sin embargo, es posible alegar 
que eligen esta posibilidad dado que 
siguen la tradición inaugurada por el 
mismo Platón en éste y otros diálogos. 
11. La expresión “ἐν λόγοις” puede 
ser traducida de diferentes maneras, 
aunque aquí seguimos a Souilhé (1930). 
Antes de expresar esta idea, Platón 
señala que Zeus es un sofista y que 
Minos era su discípulo, en este sentido 
es posible traducir que se entrevistaban 
(o conversaban) acerca de diferentes 
cuestiones filosóficas. También, más 
adelante (320b) Platón señala que luego 
de esas reuniones Minos establecía las 
leyes de Creta y por esta razón también 
podemos considerar que estas entre-
vistas versaban sobre las leyes. Por otro 
lado, la ambigüedad también puede ser 
buscada por el autor para expresar tanto 
la educación que Minos recibía de Zeus, 
como las leyes que luego brindaba Minos 
a Creta (véase 320d y Plat.Leg. 1.624b).  
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temporalidad de estos encuentros. No debemos olvidar que en los versos de 
Homero (Od. 19.178-179) también se incluye la palabra ὀαριστής, la cual Platón 
interpreta como un rasgo de intimidad entre ambos personajes.12 Tal vez, como 
una manera retórica de otorgarle más cercanía a dichos encuentros es que 
Platón emplea todo un campo semántico destinado a resaltar la periodicidad 
de éstos. Así, expresiones como “συγγίγνεσθαι ἐνάτῳ ἔτει” y “φοιτᾶν 
παιδευθησόμενον” cobran un sentido temporal que refuerza la traducción 
que hemos elegido.
Platón en Leyes vuelve a transmitir la idea de la importancia de Minos. Al 
comienzo de la obra (1.624a Clinias, el personaje cretense, al ser indagado 
sobre la naturaleza de las leyes, responde que quien ha dado las leyes a la isla 
es: “παρὰ μὲν ἡμῖν Ζεύς” [para nosotros, Zeus] e inmediatamente después 
su interlocutor, el ateniense, pregunta (1.624a-b): 
μῶν οὖν καθ᾽ Ὅμηρον λέγεις ὡς τοῦ Μίνω φοιτῶντος πρὸς τὴν τοῦ πατρὸς 
ἑκάστοτε συνουσίαν δι᾽ ἐνάτου ἔτους καὶ κατὰ τὰς παρ᾽ ἐκείνου φήμας ταῖς 
πόλεσιν ὑμῖν θέντος τοὺς νόμους;
¿Acaso, por lo tanto, dices como Homero que Minos iba periódicamente, cada 
nueve años, hasta su padre para reunirse y según los oráculos recibidos de 
éste, dar las leyes a sus ciudades?
Se repiten, nuevamente, los dos tópicos principales que se pueden observar 
en Minos. El primero, la cuestión de su vínculo con Zeus y el segundo, el de la 
periodicidad de los encuentros que quedan resaltados a través de la expresión 
“δι᾽ ἐνάτου ἔτους”.
Contamos con otros testimonios más allá de la obra de Platón. Nos referimos 
a los relatos de Estrabón y Dionisio de Halicarnaso. Respecto al primero, el 
geógrafo no muestra una imagen tan positiva de Minos ya que considera que 
el legislador original de la isla para él es Radamantis. A pesar de esta diver-
gencia, también reconoce la tradición que mencionamos con anterioridad al 
escribir en 10.4.8: 
ὁ Μίνως δι᾽ ἐννέα ἐτῶν, ὡς ἔοικεν, ἀναβαίνων ἐπὶ τὸ τοῦ Διὸς ἄντρον καὶ 
διατρίβων ἐνθάδε, ἀπῄει συντεταγμένα ἔχων παραγγέλματά τινα, ἃ ἔφασκεν 
εἶναι προστάγματα τοῦ Διός.
Minos, cada nueve años –según parece–subía a la cueva de Zeus y permanecía 
allí, volvía teniendo algunos preceptos organizados, los cuales afirmaba que 
eran órdenes de Zeus.
En los dos últimos casos citados, es cierto que la preposición διά puede indi-
car duración en el tiempo, pero también es utilizada para señalar intervalos 
temporales. Este aspecto puede producir dos variantes a la hora de traducir 
el fragmento: por un lado, podemos optar por considerar que Minos estuvo 
reunido durante nueve años con Zeus con la intención de redactar sus leyes; 
por otro lado: si consideramos las tradiciones que estamos transmitiendo, 
pareciera que la traducción más apropiada es la que señala los intervalos 
temporales de estos encuentros. 
Un punto secundario, pero igualmente llamativo sobre el testimonio de 
Estrabón es que su fuente parece haber sido Éforo, quién, como señala Perlman 
(2005:297) introduce (‘inventa’ es la palabra usada por la autora) nuevos 
12. Esta característica está relacionada 
con la defensa que el personaje de 
Sócrates hace de Minos ante la tradición 
negativa existente en Atenas. Por 
esta razón resalta que: “ὅτι οὖν τοῦτο 
τὸ γέρας οὐκ ἔστιν ὅτῳ ἀπένειμεν 
Ὅμηρος τῶν ἡρώων, ὑπὸ Διὸς 
πεπαιδεῦσθαι, ἄλλῳ ἢ Μίνῳ” [Porque, 
en efecto, no es a cualquiera de los 
héroes que Homero concedió este 
honor de haber sido educado por Zeus, 
excepto a Minos](Plat. Min. 319c).
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personajes en su visión de Creta y de Minos separándose de las tradiciones 
anteriores, por lo cual, a pesar de no seguir los trabajos de Platón y de 
Aristóteles, no niega las visitas periódicas de Minos a Zeus, sino que busca un 
legislador anterior.13
Contemporáneo a Estrabón, contamos con el mismo tópico en la obra de 
Dionisio de Halicarnaso. Nuevamente, la cuestión ronda alrededor de las 
leyes y su naturaleza. Ante esto, el historiador nos señala que el rey cretense: 
ὧν ὁ μὲν ὁμιλητὴς ἔφη γενέσθαι τοῦ Διὸς καὶ φοιτῶν εἰς τὸ Δικταῖον ὄρος (…) 
κατέβαινεν εἰς τὸ ἱερὸν ἄντρον καὶ τοὺς νόμους ἐκεῖ συντιθεὶς ἐκόμιζεν, οὓς 
ἀπέφαινε παρὰ τοῦ Διὸς λαμβάνειν. (2.61)
Decía ser discípulo de Zeus e iba regularmente hacia el Monte Dicte (…) bajaba 
a la cueva sagrada y allí organizando las leyes, las otorgaba y declaraba que 
las recibía por parte de Zeus.
El mensaje que transmite el historiador tiene llamativas semejanzas con el que 
comentamos anteriormente; por un lado, señala el hecho de que Minos tenía 
una relación cercana con su padre y, por el otro, que estos encuentros eran 
periódicos dado que utiliza el participio del verbo φοιτάω que puede significar 
‘ir a ser educado’. Si bien es cierto que Dionisio no especifica la frecuencia de 
dichas reuniones, no podemos evitar pensar que la idea que está expresando 
se acerca a las nociones que Platón y Estrabón transmiten.
En definitiva, el análisis filológico y el estudio sobre los conocimientos astro-
nómicos de la época dejan muy poco margen de duda respecto a la interpre-
tación de la palabra ἐννέωρος. La utilización de este término parece haber 
sido esgrimida para indicar la madurez de los animales y otros bienes y no 
la adultez de las personas. De manera similar, todos los autores antiguos que 
escribieron sobre Minos interpretaron que las palabras de Homero hacían 
referencia a las reuniones periódicas que el rey de Creta tenía con su padre, a 
pesar de seguir tradiciones diferentes. Finalmente, el epíteto analizado, tiene 
un bagaje cultural relacionado con los calendarios conocidos por los griegos 
que no se puede pasar por alto. 
2. La pervivencia de las prácticas religiosas de la Edad de 
Bronce en Creta
En esta sección, intentaremos demostrar que existió una continuidad en los 
lugares de culto en la isla de Creta desde la Edad de Bronce hasta una fecha 
cercana a la composición de los poemas homéricos que pudo haber influido 
en la utilización del epíteto de Minos. En definitiva, nuestra pregunta concreta 
es ¿al momento de la composición de los poemas se llevaban a cabo rituales 
religiosos en antiguos espacios sagrados de la Edad de Bronce?
Respecto a esta problemática, para Ilíada y Odisea, la cronología más aceptada 
señala que ambos poemas pudieron haber sido compuestos entre los siglos x 
(Snodgrass, 1974; contra Morris, 1986)14 y viii a.C. (van Wess, 1999:13),15 aunque 
hayan sido puestos por escrito por primera vez tiempo después en el siglo viii 
a.C. (Powell, 1997:30-31; van Wess, 1999:3). Además, es importante establecer que 
hay un consenso general entre los académicos que aceptan que diversos pasajes 
de los poemas transmiten tradiciones anteriores a las fechas de escritura.16 
13. Este tipo de estrategia retórica era 
usual entre los escritores clásicos; a 
saber, la búsqueda de un primer intro-
ductor de determinada práctica o fenó-
meno histórico. Siguiendo el análisis de 
Perlman, Éforo inventó esta tradición 
dado que la imagen de Minos (especial-
mente en Atenas) era sumamente nega-
tiva por el castigo que había impuesto.
14. Sherratt (1990:95) lleva las fechas 
de composición hasta el inicio del pe-
ríodo Micénico ya que formó parte de 
una extensa tradición oral, sin embargo, 
resalta que la mayoría del texto debió 
haber sido compuesto entre los siglos ix 
y viii a.C. recreando una época anterior. 
15. El autor pone como terminus 
ante quem el 740 a.C. por el hallazgo 
de dos grafitis en dos piezas de 
cerámica con frases de Ilíada.
16. No es nuestra intención abordar 
las diversas problemáticas respecto 
a la ‘cuestión homérica’ dado que es 
un tema que supera ampliamente 
las intenciones de este trabajo. Sin 
embargo, las fechas que citamos son 
las más aceptadas en la bibliografía que 
utiliza tanto la evidencia literaria, como 
los restos arqueológicos. De todas 
formas, aun si éstas se modificasen, la 
continuidad temporal de los lugares 
de culto y de ciertas tradiciones es tal 
que no cambiaría la hipótesis central 
de nuestro trabajo. Sea cual sea la 
fecha de la composición y escritura de 
los poemas homéricos, las tradicio-
nes religiosas en la isla de Creta y en 
ciertas partes de Grecia continental se 
mantuvieron por siglos como señala-
mos a lo largo de toda esta sección.
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Desde los inicios de las investigaciones de Evans –e incluso antes (Karadimas; 
Momigliano, 2004)– se ha buscado conectar los relatos mitológicos con los 
descubrimientos arqueológicos en la isla de Creta, pero no es hasta el libro 
de Nilsson que no se realizó un estudio sistemático y organizado sobre las 
posibilidades de que exista una continuidad religiosa entre la Edad de Bronce 
y la época clásica (1950). Con todo, el trabajo del académico sueco estaba más 
sostenido en su aguda capacidad interpretativa que en argumentos arqueo-
lógicos o antropológicos. Más precisamente, en la reedición de su libro The 
Minoan-Mycenaean Religion and its Survival in Greek Religion, la religión minoica 
y la micénica son tratadas como el mismo fenómeno y, como explica Marinatos 
(1993:9-10), Nilsson estaba más preocupado por los orígenes de la religión 
griega que por las anteriores. 
A partir de esta obra y con el avance de las excavaciones en la isla, el foco 
comenzó a desplazarse al análisis de la cultura minoica en sí misma. Sin embar-
go, el interés se seguía concentrando en analizar un fenómeno religioso según 
sus cambios y las continuidades se intentaba encontrar un marco explicativo 
para estos procesos (véase Dietrich, 1982 y 1993). Hoy en día, y como men-
cionaremos más adelante, los trabajos están más enfocados en analizar cómo 
los elementos religiosos minoicos fueron reinterpretados por los habitantes 
de la isla en los periodos posteriores, aunque, de todos modos, la cuestión de 
la pervivencia y del cambio sigue estando en boga.
Ciertamente, la cultura minoica marcó la historia de Creta de una manera 
particular; su recuerdo ha pervivido a través de mitos antiguos que conoce-
mos por las referencias de algunos escritores. La geografía de la isla también 
se ha visto modificada por los minoicos; si bien es probable que la población 
griega posterior no haya visto la totalidad de las estructuras monumentales, 
numerosos espacios sagrados se conservaron al igual que las prácticas reli-
giosas llevadas a cabo en ellos.
En esta línea, le debemos a Mieke Prent (2005) un exhaustivo estudio sobre 
las continuidades y los cambios en los lugares de culto en la isla a través del 
tiempo. El trabajo de la investigadora holandesa nos puede servir de guía para 
verificar arqueológicamente el uso de diversas estructuras minoicas para cultos 
posteriores. En su larga tesis doctoral, Prent realiza un catálogo arqueológico 
que incluye una gran cantidad de espacios religiosos de la isla de Creta que 
presentan evidencias de ocupación desde el 1200 al 600 a.C., es decir, desde 
las etapas finales de la Edad de Bronce hasta la época arcaica griega. 
Lo importante de esta obra, además de su rigurosidad metodológica y su 
extensivo inventario de objetos y de yacimientos es que realiza un recorrido 
cronológico de muchos sitios arqueológicos teniendo en cuenta publicaciones 
y trabajos inéditos. De esta manera, es posible aproximar una respuesta a la 
pregunta que planteamos al inicio de esta sección. Por citar algunos ejemplos, 
se puede confirmar la presencia de actividad religiosa en algunas partes del 
‘palacio’17 de Cnosos y, en menor medida, en el de Festos (Prent, 2005:133-137; 
519ss.). Respecto al primero, es importante resaltar la continuidad de algunos 
cultos agrarios y hasta la posibilidad de encontrar un santuario a Rea en un 
espacio de culto del período Neopalacial minoico destinado al consumo de 
alimentos (Prent, 2005:516; Hamilakis, 1996; Hitchcock, 2000:67; 94). 
Adicionalmente, es preciso agregar que, durante el período Micénico, el palacio 
de Cnosos continuó teniendo un lugar preponderante en la organización polí-
tica y económica de la isla, por lo cual tiene sentido que su memoria se haya 
perpetuado hasta el momento de composición de los relatos homéricos (Prent, 
17. El término ‘palacio’ sólo se podría 
aplicar al momento micénico (si es que 
aceptamos la existencia de una autori-
dad análoga a un monarca o βασιλεύς) 
dado que para el período Minoico es 
difícil sostener que el edificio ubicado 
en Cnosos sea un palacio con una auto-
ridad análoga a un rey. Para un resumen 
de dicha cuestión ver Schoep (2010).
ISSN 2362-4841 (en línea) / ISSN 0325-1721 (impresa)
 Anales de Filología Clásica /30.2 (2017) 7574 Minos ἐννέωρος  y la religión de la Edad de Bronce en Creta [67-87]
2005:133ss). Por ejemplo, muchos de los antiguos frescos minoicos son restau-
rados y levemente cambiados por las nuevas autoridades del palacio. Más 
aún, una vez destruido el palacio micénico de Cnosos, es posible que sus ruinas 
hayan servido como legitimación del nuevo régimen de la isla (Driessen; 
Langohr, 2007:179-183). También se han encontrado diversos tipos de eviden-
cias cultuales en otras estructuras urbanas minoicas como el puerto de Amnisos 
–mencionado por Homero (Od. 19.188)– el puerto de Kommos y la ‘villa’18 
Neopalacial de Haghia Triada, aunque la interpretación de estos restos y su 
vínculo con la Edad de Bronce cretense es más difícil de comprender (Prent, 
2005:522ss.).
Pero la evidencia arqueológica más contundente que relaciona los espacios 
religiosos del período Minoico con los rituales llevados a cabo en períodos 
posteriores se encuentra en la cima de las montañas o en algunas de las cuevas 
más importantes de la isla.19 Respecto a los santuarios de altura, es importante 
remarcar que tres de los ocho que estaban en funcionamiento durante el perío-
do Minoico continuaron presentando indicios de actividad ritual hasta el fin 
del período Micénico y a partir del siglo x a.C. aproximadamente (fig. 1). La 
explicación a este fenómeno se encuentra en la gran cantidad de figurines, 
objetos votivos y ofrendas en general que se pueden encontrar en ellos, así 
como también en las modificaciones arquitectónicas que se fueron realizando 
en estos espacios a lo largo del tiempo (Prent, 2005:154–159). El más importante 
de estos santuarios de altura es el de Jouktas, el cual era considerado en la 
antigüedad como el lugar en donde se encontraba la tumba de Zeus.20 Este 
sitio fue el espacio sagrado más monumentalizado en el período Minoico 
(Adams, 2004:32) dado que presenta una serie de estructuras bien elaboradas 
que fueron reutilizadas y reformadas a lo largo de la historia (Prent, 2005:319).
Menos importantes son los hallazgos que se pueden hallar en Kofinas, aunque 
también se encuentran el mismo tipo de objetos rituales y presenta signos 
de actividad ritual desde tiempos minoicos hasta el siglo viii a.C. con una 
interrupción en tiempos micénicos (Prent, 2005:165; 331). Lamentablemente, 
este último no está vinculado con algún relato mitológico. Otro santuario de 
altura con una historia particular y ligada a la mitología es el de Syme. Este 
espacio de culto se encuentra sobre una pendiente, pero al igual que los dos 
casos anteriores presenta una ocupación continua, con evidencia material de 
ritos desde las primeras etapas del período Minoico hasta el Micénico (Prent, 
2005:170-172). Posteriormente, la utilización de este espacio continuó siendo 
muy popular con la llegada de las primeras poblaciones griegas en donde se 
continuaron utilizando las antiguas estructuras minoicas para las prácticas 
religiosas (Prent, 2005:342-343). Sin embargo, a partir del siglo viii a.C. los 
rituales parecen vincularse con la deidad helénica Hermes (Prent, 2005:345-347; 
578). Este aspecto no es superficial: ya en 1947 Chittenden había relacionado 
el culto a Hermes con muchos elementos de la religión minoica. De hecho, la 
autora había resaltado la antigüedad del dios y su relación con los cúmulos 
de piedras, la fertilidad y con la iconografía del señor de los animales, muy 
difundida en la Creta minoica (Chittenden, 1947:passim). 
Volviendo a la figura de Zeus, encontramos las cuevas Dictea y Psychro vin-
culadas a la infancia del dios. Antes de entrar en los detalles arqueológicos de 
estos lugares, es importante resaltar que no había consenso en la antigüedad 
sobre el lugar específico en el cual había nacido Zeus y en el cual había sido 
cuidado por los Curetes; sin embargo, ambos sitios se encontrarían en Creta.21 
Más allá de esta cuestión, lo importante es señalar la importancia religiosa de 
estos lugares para el culto minoico y su continuidad en el tiempo: en tiempos 
18. Al igual que con el término ‘palacio’, 
la denominación de ‘villa’ responde a 
una tradición historiográfica que poco 
se ajusta a la evidencia arqueológica ac-
tual, véase Hitchcock y Preziosi (1997).
19. Hay realmente mucha bibliografía 
sobre los santuarios de altura y las 
cuevas en la cultura minoica, pero 
podemos mencionar como obras 
generales e introductorias los trabajos 
de Peatfield (1983), Dietrich (1969) 
y Rutkowski (1972). Para una aproxi-
mación novedosa sobre las prácticas 
que se realizaban en estos espacios 
véase Peatfield y Morris (2012).
20. Cal. H.1.8–10. De Cuenca y Prado y 
Brioso Sánchez (1980:16) reproducen 
un escolio en el cual se establece que 
en una supuesta tumba de Minos esta-
ba escrita una frase similar que habría 
dado lugar a una malinterpretación, 
algo que consideramos totalmente 
improbable dado que no hay ningún 
tipo de referencia arqueológica o 
epigráfica de la existencia de Minos.
21. Alonge (2006) hace un repaso de 
las diferentes posturas: la cueva Diktea 
puede ser ubicada por las fuentes y los 
académicos tanto en el monte Dikti 
(al este de Creta) como en el monte 
Ida (al oeste). También, es interesante 
notar que Calímaco en su Himno a Zeus 
menciona ambos lugares como si fue-
sen el mismo. En el pasaje de Dionisio 
de Halicarnaso que ya transmitimos se 
asocia a Minos y a Zeus con el monte 
Dikti y no con el monte Ida. El problema, 
en definitiva, se encuentra en saber 
dónde está el monte con ese nombre. 
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históricos, las cuevas estaban vinculadas con Zeus y algunos relatos las conec-
tan también con Minos. De hecho, la obra platónica de Leyes (1.625a) comienza 
estableciendo que los personajes se encuentran en Creta caminando hacia: “τὸ 
τοῦ Διὸς ἄντρον καὶ ἱερόν” [la cueva y el templo de Zeus].
Respecto a la evidencia arqueológica la cueva del monte Ida presenta una gran 
cantidad de elementos votivos durante toda la Edad de Bronce como terracotas 
y Cuernos de Consagración, lo que indicaría la persistencia de las actividades 
rituales (Prent, 2005:159–160). Ciertamente, Sekellarakis (1988:212-214) no duda 
en relacionar los ritos presentes en la cueva del Ida con el vínculo entre Zeus y 
algún dios minoico que tenía fuertes rasgos agrarios. También relacionado con 
Zeus, al viajar a Creta cualquier persona puede visitar la cueva Psychro, que 
hoy en día se considera el lugar donde Rea dio a luz al dios. Obviamente, las 
imprecisiones de las fuentes que mencionamos y la mayor accesibilidad al sitio 
permiten este tipo de catalogación con fines turísticos; sin embargo, es igual-
mente cierto que la evidencia arqueológica también está presente en grandes 
cantidades, por lo menos hasta el siglo viii a.C. (Schofield, 2011:31). El tipo de 
objetos votivos son los mismos que se pueden hallar en las otras cuevas y en los 
santuarios de altura y el comienzo de la actividad ritual también se retrotrae 
hasta el período Minoico (Prent, 2005:168). También, como en la cueva del monte 
Ida, la presencia de figurines de terracota o de bronce junto a otros objetos reli-
giosos cuenta con una presencia continua desde la Edad de Bronce hasta el 
período griego arcaico y la época romana (Prent, 2005:339–340).22
22. Es interesante resaltar el vínculo 
entre las prácticas religiosas en cuevas 
y santuarios de altura que realiza 
Tyree (2013:181-182), quien considera 
que en ambos espacios se realizaban 
rituales análogos y, además, agrega 
nuevos elementos para la identificación 
de cuevas con espacios cultuales.
Fig.1. Mapas de santuarios de altura 
minoicos (arriba) con los santuarios de 
altura que presentan evidencias de ac-
tividades religiosas posteriores (abajo) 
y su respectiva altitud. Realizado por 
el autor por medio de Google Earth.
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Finalmente, el caso más problemático e importante se encuentra en el sitio de 
Palaikastro, cercano al antiguo santuario de altura de Petsofas, ambos con una 
larga historia durante el periodo Minoico (Henriksson; Blomberg, 1996). Aquí, 
la evidencia arqueológica tiene ciertas similitudes con la que ya describimos 
a lo largo de esta sección, pero el descubrimiento de un himno a Zeus Dikteo 
(también conocido como Himno de los Curetes) en 1904 y publicado por 
Bosanquet en 1908 genera sendos debates acerca de la continuidad religiosa. 
Tratar en profundidad dicho documento ameritaría un trabajo más largo y 
profundo dado que hay distintos elementos a analizar como las problemáticas 
arqueológicas, la influencia de los descubrimientos de Evans para la interpre-
tación del himno y los elementos filológicos y literarios del documento en sí. 
Sin embargo, lo más importantes es que el himno está dedicado a: “ἰὼ μέγιστε 
Κοῦρε, χαῖρέ μου, Κρόνειε” (es decir, Zeus) a quien se exhorta diciendo: 
“Δίκτεαν εἰς ἐνιαυτὸν ἕρπε καὶ γέγαθι μολπᾷ” [Ven hacia al Dikti al final 
del año23 y alégrate por nuestro canto] (1-7)24. Esta frase nos vuelve a significar 
un problema respecto a la ubicación del monte Dikti, ya que el poema fue 
hallado en Palaikastro. Respecto a esto, Beckmann (en prensa) señala la posi-
bilidad de que se haga alusión al santuario de Zeus Dikteo de manera genérica 
y que diversos santuarios hayan tenido el mismo nombre. Por otro lado, 
Perlman (1995:163-165), más concentrada en la época clásica, sostiene que en 
Palaikastro se encontraba el templo a Zeus que mencionan algunas fuentes, 
más allá de poder discernir si en el pasado minoico este sitio también recibía 
el nombre de ‘Monte Dikti´. Más importante para nuestro trabajo es que dicho 
himno, si bien pertenece a una fuente epigráfica del siglo iii a.C., estaría hacien-
do referencia a un ritual propio del siglo vi a.C., según el análisis filológico de 
Bosanquet (1908-1909), y a un templo en funcionamiento desde el siglo viii 
a.C. (Perlman, 2005:163). Si utilizamos la información arqueológica de Prent 
(2005:538) es posible retrotraer la actividad ritual hasta la Edad de Bronce. 
Consecuentemente, la evidencia material es congruente con la que estamos 
expresando a lo largo del trabajo: figurines, imágenes votivas y elementos 
arquitectónicos (Prent, 2005:532–554).
El último punto para resaltar respecto a Palaikastro y el himno es la insistencia 
de relacionar a Zeus con algunos aspectos agrarios, sobre todo, al mencionar 
“[Ὧραι δὲ β]ρύον κατῆτος”25 [Las cosechas brotan en abundancia cada año] 
(23). En este aspecto, parece evidente el vínculo entre el dios y la producción 
agrícola.26 De hecho, si recapitulamos la información que venimos transmi-
tiendo, Hermes y, especialmente, Zeus, en Creta, toman aspectos esencialmente 
relacionados con la fertilidad y la producción de alimentos.
Por último, es necesario incluir la información que se encuentra en algunas 
tablillas de escritura Lineal B en las cuales se puede destacar un vínculo entre 
los ritos micénicos de consumo de alimentos con los banquetes que se realizaban 
durante el período Minoico. Desafortunadamente, la evidencia literaria por sí 
sola no nos permite saber si la naturaleza de estos ritos era la misma ya que estos 
documentos formaban parte de la burocracia de los palacios y, por lo tanto, se 
encargaban de administrar los recursos necesarios (Weilhartner, 2008:411-412). 
En este punto, la información iconográfica puede ser una manera de encontrar 
un vínculo entre minoicos y micénicos (Weilhartner, 2008:413). Esto se debe a 
que la elite micénica restauró algunos de los frescos que sobrevivían del perío-
do anterior para representar rituales de consumo de alimentos como se hacían 
durante el período Minoico (Driessen; Langorh, 2008:183). Aunque los recursos 
pictóricos sean muy similares, no quiere decir necesariamente que el valor social 
del rito haya sido el mismo, pero, igualmente, las estrategias representativas nos 
siguen señalando algunos elementos de continuidad.
23. Schofield (2011:11) traduce esta 
palabra como “el ciclo anual”, de 
todas formas, ambas acepciones 
son válidas. West (1965:154-155) 
considera que estos versos expresan 
una situación similar al Osiris 
egipcio que renacía cada año. 
24. Para los pasajes seguimos la edición 
de Murray (1908-1909). Como variantes 
en el orden de los versos, pero no en 
la interpretación de las palabras se 
pueden consultar Bosanquet (1908-
1909), West (1965) y Alonge (2006). 
25. Bowra (1970) sugiere “[ἄγροι δὲ 
βρ]”. Véase Schofield (2011:13).
26. Schofield (2011:20). Diodoro Sículo 
(4.80.2; 5.64.2ss.) transmite algunas 
tradiciones sobre el monte Dikti. 
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También relacionado con tablillas, es importante resaltar tres tipos de evi-
dencia: la primera nos brinda información relativa a los antropónimos de 
la población: la mayoría de los nombres escritos no tienen una etimología 
griega o indoeuropea, sino, probablemente, local (y por lo tanto minoica), 
por lo cual se ha sugerido que había una elite de origen griego que gober-
naba a un grupo mayor de personas autóctonas de la isla (Varias García, 
1998-1999:352). Ante esto, es difícil plantear que la nueva elite haya podido 
o tenido la intención de eliminar las costumbres de la población autóctona. 
De hecho, estos archivos demuestran que siguió habiendo un fuerte compo-
nente local que participaba en distintos rituales organizados por el palacio. 
De esta manera, si bien no es posible marcar un vínculo unidireccional 
entre algunos de los rituales mencionados en Cnosos por más similitudes 
que tengan con aquellos de la Edad de Bronce, sí es posible argumentar 
que la población autóctona debió haber mantenido sus rituales religiosos 
tradicionales a pesar de los cambios sucedidos en la administración política 
de la isla. Como han establecido Driessen y Langohr (2007:180) la identidad 
cultural micénica de la isla durante este período no está seguida por un 
cambio en la identidad étnica.
La segunda evidencia está relacionada con los meses que se señalan en dichas 
tablillas; sabemos que el palacio de Cnosos tenía un calendario con el nombre 
de, al menos, ocho meses y que era utilizado para administrar diferentes tipos 
de bienes, la mayoría de ellos utilizados para diferentes rituales religiosos 
(Melena 1974:98); adicionalmente a estos meses y sus respectivas celebracio-
nes, parecen haber existido ciertas festividades –entre 4 y 10– con una posible 
continuidad hasta la época clásica (Varias García, 2009:655), especialmente, 
aquellos que involucraban banquetes con grandes cantidades de alimentos 
(Varias García, 2005:530-531).  
En tercer lugar, una de las cuestiones más interesantes respecto al análisis filo-
lógico es la posibilidad de que algunas tablillas escritas en Lineal A expresen 
prácticas religiosas que se repiten en las tablillas de Lineal B y en el propio 
Himno de las Kouretes de Palaikastro. De hecho, según Valerio (2007:3), la for-
mula j/a-di-ki-te-te-du-pu2-re es la conexión entre estos registros escritos dado 
que sería una invocación en dativo que literalmente quiere decir ‘para el amo 
del Dikti’. Todo el análisis del autor se concentra en vincular esta fórmula, en 
especial la segunda parte de ésta –du-pu2-re– con la palabra griega λαβύρινθος 
(laberinto) que está conectada con el centro de poder cretense y, por lo tanto, 
podría significar ‘gobernar’ o ‘tener poder sobre’.27 Finalmente, como esta expre-
sión también aparece vinculada a Zeus en las tablillas de Lineal B (di-ka-ta-jo-di-
we literalmente, ‘Zeus Dikteo’) el nexo con el himno hallado en Palaikastro estaría 
completo: el amo del monte dicteo minoico pasó a ser Zeus en el período 
Micénico y su rito permaneció hasta la elaboración del Himno de las Kouretes 
manteniendo su celebración en la cima de una montaña.
Para finalizar esta parte del trabajo, debemos resaltar dos conclusiones impor-
tantes. La primera es que, efectivamente, la evidencia arqueológica nos mues-
tra la larga ocupación y utilización de espacios religiosos minoicos durante 
otros períodos de la historia, en especial, en aquellos sitios ubicados en las 
alturas. Si bien es cierto que cada uno de los yacimientos tiene una historia 
particular, también lo es el hecho que todos ellos presentan actividad religiosa 
del período Minoico y que, además, presentan restos de actividades rituales 
desde el siglo x hasta el siglo vii a.C., es decir, al momento de la composición 
y difusión de los poemas homéricos. Adicionalmente, los objetos cultuales que 
se puede hallar mantienen una tradición rastreable hasta la Edad de Bronce. 
27. Valerio (2007:5-7). El análisis del 
autor presenta más elementos y aquí 
sólo sintetizamos los más importantes. 
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Por esta razón, Widmann (2014:127) considera que las montañas generan una 
identidad particular en las poblaciones que están vinculadas a ellas más allá 
del paso del tiempo.
La segunda conclusión es la relación de estos espacios con rituales agrícolas 
de diferente índole. De hecho, si hacemos una primera exégesis de algunos 
relatos mitológicos relacionados con Creta y con Zeus, es fácil encontrar el 
vínculo entre la isla y el nacimiento, crecimiento y hasta la muerte del dios. 
Del mismo modo, nacimiento, crecimiento y muerte son fases propias de la 
vegetación que cada año se renueva para alimentar a las personas. En esta 
línea, es difícil obviar la obra de Arato, Fenómenos, la cual es un compen-
dio de los conocimientos astronómicos hasta la época helenística. Si bien este 
trabajo no menciona los ciclos de la Luna, sí relaciona la figura de Zeus con 
los astros del firmamento. De hecho, la obra comienza (1.10; véase también 
1.770 y 1.780-820) con una larga alabanza al dios, en la cual el autor destaca 
la importancia que tiene al decir cuándo son las condiciones necesarias para 
arar y para plantar: “αὐτὸς γὰρ τά γε σήματ᾽ ἐν οὐρανῷ ἐστήριξεν” [pues 
él estableció las señales en el cielo] en una clara referencia a las constelaciones 
y a los astros en general. En este sentido, Duev (2006:227-228) ha destacado la 
importancia de las figuras de Zeus y de Dionisos en las tablillas de Lineal B 
y su vínculo con cultos de naturaleza agrícola produciéndose un sincretismo 
entre la cultura griega y el substrato anterior.
Por último, es preciso aclarar una cuestión: esta relación entre los rituales 
minoicos y los posteriores no quiere decir que la naturaleza religiosa se haya 
mantenido inalterable, dado que ocurrieron diferentes transformaciones refe-
ridas a las creencias y a sus prácticas concretas. Por ejemplo, se ha señalado 
que estos sitios fueron reutilizados para realizar diferentes cultos heroicos en 
los inicios de las poleis griegas (Nixon, 1990) y también debemos considerar la 
posibilidad de que otros fenómenos culturales (sincretismo, transculturación, 
reelaboración semántica de los símbolos, entre otros)28 hayan modificado las 
manifestaciones religiosas en la isla de Creta. De hecho, según Antonaccio, en 
el período arcaico cada ciudad griega reinterpretó su paisaje religioso de una 
manera única y particular (1994:102).
3. Los minoicos y la astronomía
En el apartado anterior, intentamos mostrar que hay una continuidad en los 
espacios de culto en la isla de Creta que se pueden rastrear arqueológicamen-
te hasta momentos posteriores a la Edad de Bronce. Ahora, en esta parte del 
trabajo, buscaremos demostrar que la población cretense del período Minoico 
también tenía un amplio conocimiento sobre el movimiento de los astros. 
Apelaremos nuevamente a la evidencia arqueológica.
Afortunadamente, el campo de la astroarqueología ha avanzado de manera 
considerable en los últimos años. Básicamente, el punto inicial de este tipo de 
estudios se basa en que los astros tienen ciclos más o menos regulares. En otras 
palabras, sus movimientos pueden ser cuantificados a través de la observación 
sistemática. De hecho, la continuidad del movimiento de los astros nos permite 
predecir movimientos futuros a la vez que es posible esquematizar su trayec-
toria en el pasado. Esta metodología se ha aplicado para develar el conoci-
miento astronómico de las culturas antiguas a la hora de construir diferentes 
edificios y de elaborar distintos objetos.29 
28. Hitchcock; Maier (2013:59); 
Stockhammer (2009:167). 
29. Abundan los ejemplos de edifica-
ciones orientadas según los cuerpos 
celestes, así como también en el caso 
del Mecanismo de Anticitera se puede 
observar cómo fueron utilizados los 
conocimientos astronómicos para 
entender el funcionamiento del dispo-
sitivo. Véase Carman y Di Cocco (2016).
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Respecto a la cultura minoica, hay varios elementos arqueológicos e icono-
gráficos que muestran un profundo conocimiento astronómico. En primer 
lugar, podemos mencionar la disposición en el espacio de las estructuras 
arquitectónicas más importantes. Más allá del uso de brújulas para conseguir 
la orientación final de las mismas (Downey, 2011), también se ha sugerido 
la posibilidad de que los ‘palacios’ y algunas ‘villas’ hayan sido construidas 
siguiendo la posición de los astros (Henriksson; Blomberg, 2013; Blomberg; 
Henriksson; Papathanassiou, 2002; Henriksson; Blomberg, 2011) generando 
así una relación particular con el paisaje que los rodea (Soetens et al., 2008). 
Adicionalmente, los santuarios de altura que mencionamos en el apartado 
anterior y que mostraban una presencia ininterrumpida de prácticas religiosas 
a través del tiempo, han sido propuestos como observatorios astrales dado que 
su posición geográfica permite tener una percepción mejor de los fenómenos 
astronómicos (Henriksson; Blomberg, 1996). Esta propuesta es atractiva en 
cuanto podría explicar el establecimiento de estos espacios religiosos en la 
cima de las montañas y el tipo de objetos votivos que se encuentran en ellos 
(Blomberg, 2006; 2009).
Ya desde un punto de vista simbólico, la construcción laberíntica del ‘pala-
cio’ de Cnosos pudo haber estado vinculada con los laberintos egipcios y el 
conocimiento astronómico de este pueblo, ya que habría una construcción 
narrativa que relacionaría las personificaciones de las constelaciones con los 
frescos existentes en el Cnosos (MacGillivray, 2004:334). De modo similar, los 
Cuernos de Consagración que decoran muchos de los ‘palacios’, santuarios 
de altura y representaciones minoicas, parecen tener alguna conexión con el 
símbolo egipcio del horizonte y no con los cuernos de un toro como Evans 
había pensado originalmente (Banou, 2007). Asimismo, otro símbolo errónea-
mente relacionado con los toros, el hacha doble (o labrys), que se pensaba que 
era utilizado para los sacrificios religiosos, también tiene un vínculo astral con 
el movimiento de la estrella Sirio que marcaba el inicio del año y el período 
más fértil de la tierra para los egipcios y que podría haber trasladado parte de 
ese significado a la cultura minoica (MacGillivray, 2009:126). Por otro lado, la 
simbología alrededor del toro tiene cierta conexión con la constelación de Tauro 
que, según Beckmann (2005:58), servía para separar las temporadas agrícolas 
y las de navegación, ambas actividades importantes para los minoicos. Según 
la misma autora (2005:62), este conocimiento se habría transmitido desde las 
culturas orientales tal y como lo expresarían metafóricamente algunos relatos 
mitológicos.
A estas referencias simbólicas debemos agregar la posibilidad de la existencia 
de un calendario minoico. Tal vez, en este punto, la ausencia de referencias 
escritas hace que la tarea sea aún más especulativa, pero de igual manera es 
importante resaltar la posibilidad de que algunos frescos hayan servido para 
marcar diferentes momentos del año, por ejemplo, a través del florecimiento 
cronológico de algunas flores (Beckmann, 2012). Asimismo, las investigaciones 
arqueoastronómicas realizadas por los investigadores de la Universidad de 
Uppsala, han mostrado la posibilidad de que ciertas habitaciones del ‘pala-
cio’ de Cnosos hayan servido para medir el tiempo a través de la observación 
de eventos astronómicos de importancia como los solsticios y los equinoccios 
logrando vincular el calendario lunar con el solar (Henriksson; Blomberg, 2011).
Es importante tener en cuenta las referencias iconográficas que están presentes 
en los sellos minoicos. El valor de este registro es que está relacionado con 
las diferentes creencias religiosas y por eso las representaciones de astros que 
aparecen nos evidencia el conocimiento de estos fenómenos y el valor cultural 
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y social que tenían para la sociedad cretense. A la vez, estos sellos siguieron 
siendo importantes para las elites micénicas tanto en Creta como en Grecia 
continental y muchas veces se reproducen símbolos y elementos iconográficos 
muy similares (Weingarten, 2010:325). En este sentido, abunda la iconografía 
referida al Sol y a la Luna en diversos tipos de sellos, a la vez que se pueden 
observar una gran variedad de lo que la tradición ha llamado como ‘objetos 
flotantes’ (fig. 2).
Es evidente que los sellos muestran la importancia que pudieron haber tenido 
los astros en la religión de la Edad de Bronce. De hecho, Kyriakidis (2005:149), 
ha analizado una gran cantidad de las representaciones que aparecen flotando 
y ha comprobado eficientemente que se corresponden con distintas constela-
ciones. De esta manera, en su trabajo, ha podido identificar las constelaciones 
de Orión, Hidra, Tauro, Osa Mayor, Corona Boreal y Boyero, a la vez que ha 
señalado el rasgo naturalista y agrícola de los restantes objetos flotantes en la 
iconografía de los sellos.
Así, el conocimiento astronómico de las poblaciones cretenses durante la Edad 
de Bronce es mucho más sofisticado de lo que usualmente se reconoce. De hecho, 
esto no es de extrañar si tenemos en cuenta que los egipcios ya habían desarro-
llado un sofisticado calendario lunisolar basado en la estrella Sirio, y que éstos 
entraron en contacto tempranamente con la isla de Creta (Davies; Schofield, 
1995). Consecuentemente, se hace más factible la existencia de un calendario 
minoico como han sostenido algunos autores (Henriksson; Blomberg, 2011) 
aunque desconozcamos la naturaleza éste (solar, lunar o ambos). 
En definitiva, la evidencia arqueológica que demuestra la importancia de la 
observación de la esfera celeste para las culturas cretenses es considerable. 
Adicionalmente, podemos vincular este conocimiento con la necesidad de 
tener algún tipo de control sobre los ciclos de la naturaleza para asegurar una 
correcta producción agrícola. En este contexto cobra sentido que las represen-
taciones iconográficas, la ubicación en el paisaje de las estructuras monumen-
tales y la posibilidad de que los santuarios de altura hayan funcionado como 
observatorios astrales formen parte de la propia cultura cretense que pervivió 
más allá del período Minoico.
Conclusiones
Este trabajo comenzó con una idea de difícil resolución: la posibilidad de que 
el término ἐννέωρος estuviese vinculado con algunas prácticas religiosas de 
la Edad de Bronce cretense. Para argumentar nuestra postura ofrecimos un 
análisis dividido en tres partes. En primer lugar, partimos de que este epíteto 
atribuido a Minos debía ser correctamente traducido y para ello, además de 
Fig. 2. Diferentes sellos con imágenes 
del Sol, la Luna y los mencionados 
‘objetos flotantes’. Según el catálogo 
del Corpus of Minoan and Myce-
naean Seals (CMS) la identificación 
es de izquierda a derecha: II,3 no. 
367; II,8 no. 259 y I,1 no. 17.
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la riqueza etimológica de esta palabra, sostuvimos que nuestra traducción 
también contaba con otras referencias en escritores clásicos. En segundo lugar, 
intentamos mostrar que existió una continuidad religiosa en la utilización de 
una gran cantidad de espacios sagrados del período Minoico durante toda 
la Edad de Bronce hasta la época clásica e, incluso, como en el ejemplo de 
Palaikastro, hasta el helenismo. Así, no es difícil pensar que en el complejo 
proceso de composición y posterior transmisión de los poemas homéricos se 
hayan incluido elementos religiosos con una larga historia en Creta, aunque 
también es cierto que pudieron haber sido reinterpretados y modificados de 
distintas maneras. En tercer lugar, hemos expuesto toda la evidencia arqueo-
lógica e iconográfica que demuestra el conocimiento que se tenía durante la 
Edad de Bronce en Creta. De esta manera, el Sol, para los equinoccios y esta-
ciones, la Luna, para los ciclos agrícolas y la navegación, y las constelaciones, 
que aparecen representadas de diversas maneras, señalan la importancia que 
tenía la observación del cielo para esta cultura. Además, si tenemos en cuenta 
los contactos que tuvieron estos pueblos con los egipcios, no es de sorprender 
que algunos de estos conocimientos hayan sido transmitidos a lo largo del 
tiempo. Siguiendo esta línea, también hemos recurrido a la información de los 
archivos micénicos de Cnosos dado que este sitio cuenta con una ocupación 
casi ininterrumpida desde el período Minoico. En este sentido, es importante 
destacar la continuidad de ritos en este espacio, en especial, aquellos que 
involucran la participación de la población en banquetes.
Finalmente queda por dar una respuesta concreta a nuestro problema inicial: 
¿el epíteto ἐννέωρος podría estar haciendo referencia a tradiciones religiosas 
de la Edad de Bronce? Como muchas veces en este tipo de análisis la respuesta 
no puede ser del todo concluyente, pero toda la referencia filológica, iconográfica 
y, sobre todo, arqueológica, parece indicar que hay altas probabilidades de que 
así sea. En esta dirección ya habían apuntado algunos de los trabajos de Blomberg 
y Henriksson (1996), pero, si bien hacen un análisis profundo desde el punto de 
vista arqueastronómico, postulan que este epíteto está conectado con un rey-
sacerdote de Cnosos durante el período Micénico y, probablemente, el período 
Minoico. Dicha afirmación no tiene una base sólida en ninguna fuente literaria, 
iconográfica o arqueológica y tan sólo se corresponde con una interpretación 
de Evans basada en sus propias ideas para explicar la unicidad cretense en los 
estudios históricos (Schoep, 2010). Del mismo modo, los autores señalan la posi-
bilidad de que la palabra mi-na presente en las tablillas de Cnosos para señalar 
los meses pueda estar relacionada con el nombre del rey mítico de Creta, Minos 
(Blomberg; Henriksson, 1996:35). Esta postura, que podría tener cierto sustento 
filológico –y que constituiría un argumento de peso para su trabajo y el nuestro–, 
no puede mantenerse ya que esta es una afirmación que hoy en día es suma-
mente difícil de demostrar.30
En conclusión, consideramos muy probable y posible que el epíteto ἐννέωρος 
utilizado para el rey Minos haga referencia a una práctica ritual propia de la 
isla de Creta y que además está conectada con el movimiento de la Luna y el 
Sol dado que al final del ciclo de ocho años (o principios del noveno) ambos 
astros se posicionan en el mismo lugar en el firmamento. Toda la evidencia 
que mostramos señala que este tipo de conocimientos era sumamente necesa-
rio para la producción de alimentos ya que los rasgos agrarios de la religión 
minoica continuaron durante siglos presentes en la isla más allá de los cam-
bios sociales, políticos y de los sincretismos y transformaciones religiosas. Del 
mismo modo, son ritos que tuvieron en Creta una larga tradición que va más 
allá del momento de la composición de los relatos homéricos. 
30. Si bien hay una cantidad de 
bibliografía considerable sobre la 
cuestión, recomendamos la página 
web de John Younger (http://people.
ku.edu/~jyounger/LinearA/#7) 
para una breve introducción.
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